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HISTORIA Y REVELACIÓN. 
LA TEOLOGÍA FUNDAMENTAL IMPLÍCITA 
EN APARECIDA. 
REFLEXIÓN POS-APARECIDA1
Antonio BENTUÉ
1. Introducción
La Conferencia de Aparecida quiso ser una llamada a los católicos del Con-
tinente a constituirse como «misioneros» de la Palabra, haciéndola llegar tanto
a quienes, siendo católicos, se han enfriado en su pertenencia eclesial, a fin de
que retornen a una mayor conciencia de esa pertenencia, como a quienes, no
formando parte de la iglesia Católica, son igualmente parte de la historia actual
del Continente sudamericano o del Caribe, teniendo otras opciones sean éstas
de tipo no creyente, creyente de otras religiones o, aún, de otras tradiciones
cristianas. El mismo DA2 parte reconociendo que «no resistiría los embates del
tiempo una fe católica reducida a bagaje, a elenco de algunas normas y prohi-
biciones, a prácticas de devoción fragmentadas, a adhesiones selectivas y par-
ciales de las verdades de la fe, a una participación ocasional en algunos sacra-
mentos, a la repetición de principios doctrinales, a moralismos bíblicos o
crispados que no convierten la vida de los bautizados» (DA 12).
Esta notable toma de conciencia de la ambigüedad posible en la «misión»
planteada, obliga a dar mayor interés aún a la reflexión teológica sobre la pro-
puesta magisterial de Aparecida. Aquí, sin embargo, voy a limitar mi esfuerzo
de reflexión al marco de lo que ha constituido clásicamente un enfoque teológi-
1. Esta ponencia fue presentada en la Reunión anual de la Sociedad Chilena de Teología
(SCT) que tuvo lugar en Malloco (Chile) en el mes de octubre del 2008.
2. De ahora en adelante me referiré con esta sigla a los números respectivos del Documento
de Aparecida.
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co fundamental según su especificidad «formal», en referencia a la triple situa-
ción de los interlocutores de la Palabra «ad extra»; es decir, los ajenos a la Igle-
sia católica en la actual situación latinoamericana y caribeña. Obviamente para
ver qué dice el Magisterio latinoamericano de Aparecida a sus fieles católicos
sobre el significado «teológico cristiano» de los no católicos que viven en el
mismo subcontinente, y que constituyen tres tipos de personas: increyentes, cre-
yentes de otras religiones y creyentes de otras confesiones cristianas. Además,
claro, de las diversas formas de serlo respectivamente al interior de cada uno de
esos grupos. A esas tres situaciones, por lo demás, remite la clásica Apologética
de las tres «Demonstratio»: religiosa, cristiana y católica. El mismo DA, aun
cuando lo hace refiriéndose sólo al diálogo ecuménico, considera que «los discí-
pulos y misioneros de Cristo de hoy necesitan, más que nunca, una apologética
renovada para que todos puedan tener vida en El». (DA 229). 
Dado que, el Documento de Aparecida se propone tomar como criterio
metodológico de su trabajo el del Ver, Juzgar y Actuar, intentaré también dis-
tinguir en mi reflexión esa triple dimensión metodológica, en cuanto esté pre-
sente en el Documento. 
Así, pues, desde ese marco de lectura, podría plantear el propósito de mi
ponencia con este enunciado: Cómo en Aparecida se ve y se juzga el valor
teológico de las diversas formas de increencia, de otras religiones y de otras
confesiones cristianas en la realidad latinoamericana y cómo ello repercute
en la orientación práctica que el DA quiere dar a la fe de los católicos del
Continente.
2. Punto previo: Significado teológico fundamental del método «Ver,
juzgar, actuar»
Este primer punto es requerido debido a la decisión asumida por el mismo
Sínodo de Aparecida de retomar tal perspectiva metodológica, dejada de lado
en la anterior Conferencia de Santo Domingo, en su búsqueda de conducción
magisterial en la actual situación histórica de América Latina y el Caribe. El
texto episcopal comienza ya con una declaración de intenciones metodológi-
cas: «En continuidad con las anteriores Conferencias Generales del Episcopa-
do Latinoamericano este documento hace uso del método ver, juzgar y actuar».
Y da como razón que «muchas voces venidas de todo el continente ofrecieron
aportes y sugerencias en tal sentido…».3 Luego, al final de la Introducción,
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3. Ya en este primer punto de la primera parte del Documento se presenta la diferencia de
enfoque teológico al respecto entre lo que había sido el significado asumido por los enfoques
surgidos a partir de Medellín y Puebla, y el proveniente de la teología oficial, que convierte ese 
expresa el fundamento propiamente teológico de su interés por ese método:
«Con los ojos iluminados por la luz de Jesucristo resucitado (Juzgar), podemos
y queremos contemplar al mundo, a la historia, a nuestros pueblos (Ver) de
América Latina y el Caribe, y a cada una de sus personas» (DA 18), obviamen-
te para así poder orientar mejor su vida. Esa triple perspectiva metodológica se
refleja en la referencia al pasaje del evangelio de Juan donde Jesús se da vuelta
hacia los dos discípulos de Juan que lo seguían. Y el texto de Aparecida
comenta: «Todo comienza con una pregunta: ¿Qué buscan? (Jn 1,38). A esa
pregunta siguió la invitación a vivir una experiencia: Vengan y lo verán (Jn
1,3). Esta narración —concluye el texto— permanecerá en la historia como
síntesis única del método cristiano» (DA 244).
Y en la intención de este texto está implícito que por «método cristiano»
entiende el «Ver, juzgar y actuar». Así, pues, en aquello que se vea habrá que
discernir, o juzgar, el sentido teológico que pueda tener el fondo de esa reali-
dad vista, para así poder decidir correctamente de acuerdo a ese mismo fondo
de sentido. 
Ahora bien, «contemplar al mundo, a la historia, a nuestros pueblos», equi-
vale a «contemplar lo que ocurre en la actualidad histórica de América latina»,
y ello no por mera «copucha» o interés sociológico legítimo, sino por conside-
rar que ahí está presente el Espíritu de Dios suscitando, en medio de todas las
ambigüedades y condicionamientos en que se mueve la conciencia humana,
esas tomas de conciencia que mueven hoy las decisiones de la gente, suscitan-
do de esta manera los acontecimientos y cotidianidades históricas, haciendo así
que sean propiamente historia. Puesto que hay historia donde hay ejercicio de
la libertad, suscitado por determinadas tomas de conciencia. 
El DA destaca en primer lugar, con la atribución explícita de «signos de los
tiempos», «la realidad marcada por grandes cambios que afectan profundamen-
te la vida de los pueblos de América Latina y el Caribe» (DA 33). 
La pregunta que se nos suscita es, pues ¿cómo está decidiendo hoy su vida
el hombre y la mujer latinoamericana y caribeña? ¿Y cómo, en esas decisiones
que marcan las diversas actuaciones propiamente humanas, o sea históricas,
puede estar presente el Espíritu eterno de Dios, el mismo que animó la con-
ciencia del Jesús histórico, fundando sus propias decisiones tal como nos las
muestran los evangelios?
Trataré, pues, de comprobar de qué manera el Documento de Aparecida
ejerce efectivamente ese «método cristiano» del Ver, Juzgar y Actuar, tomando
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método en una especie de inocua nebulosa carente de claridad metodológica, tal como ha queda-
do en el actual número 19 del Documento final (Cf., al respecto, la crítica de José Marins, «El ir
y venir del método ver-juzgar-actuar», en V Conferencia de Aparecida. Renacer de una esperan-
za, Fundación Amerindia-Chile 2008, 47-50). 
en cuenta la triple realidad latinoamericana, antes señalada, de la increencia, la
creencia religiosa no cristiana y la cristiana no católica.4
2.1. Revelación e increencia en el Continente
En la lógica del método teológico asumido por el Magisterio de Aparecida,
los obispos analizan diversos aspectos de la no creencia, que constituye uno de
esos «grandes cambios» producidos en LA, aunque está vinculada a un fenó-
meno de carácter global y afecta de diversas formas al mundo entero (DA 34-
35). Algunos de esos aspectos los caracterizan como negativos (a), mientras a
otros les asignan un valor positivo (b).
2.1.1 Aspectos vistos como negativos
El Documento tiende a vincular la increencia con los medios masivos de
comunicación que disimulan las preguntas sobre el «sentido unitario» de fondo
de la realidad, con meras informaciones o entretenciones «que distraen, retroa-
limentando la ansiedad de quien percibe que está en un mundo opaco y que no
comprende» (DA 38). De esta manera, DA considera que «ese fenómeno cons-
tituye uno de los más desconcertantes y novedosos que vivimos en el presente,
puesto que nuestras tradiciones culturales ya no se transmiten de una genera-
ción a otra con la misma fluidez que en el pasado. Y ello afecta a ese núcleo
más profundo de cada cultura, constituido por la experiencia religiosa»
(DA 39).
De esta manera DA ve, en el fenómeno «secularizador» protagonizado en
buena medida por los medios modernos de comunicación, una amenaza de pér-
dida de «sentido» de la vida, sentido que el DA parece identificar con el senti-
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4. Si bien, incluso en la decisión sinodal de retomar el método del Ver, juzgar, actuar, pre-
viamente a la intervención vaticana ulterior del texto del n. 19, no parece que ni la Comisión de
la redacción final haya tenido claro el significado teológico de ese método. Tal como lo señala
Pedro A. Ribeiro de Oliveira, «en el caso del documento final de la V Conferencia General del
Episcopado…cabría bien la metáfora de la colcha de retazos cosida sobre un tejido inadecuado,
porque le falta un sustrato metodológico capaz de dar consistencia al conjunto. Habiendo la
Comisión de Redacción rechazado el método ver,juzgar y actuar, las contribuciones hechas por
la Conferencia fueron cosidas sobre una base formada por el método deductivo, que parte de
ciertas premisas teológicas a priori para de ellas inferir las orientaciones prácticas. El resultado
es que el Documento Final presenta una exhortación teológico-doctrinal que en sus grandes prin-
cipios es válida para cualquier tiempo y lugar, pero que guarda poca correspondencia con la rea-
lidad actual de América Latina y el Caribe» («La globalización en el Documento de Aparecida»,
en V Conferencia de Aparecida…, Ed. Amerindia-Chile, 69). 
do religioso mismo. Si bien el documento precisa que tal pérdida es debida a la
fragmentación de las diversas informaciones sobre la realidad, de tal manera
que «cuando las personas perciben esa fragmentación y limitación, suelen sen-
tirse frustradas, ansiosas, angustiadas…Y esta es la razón por la cual muchos
estudiosos de nuestra época han sostenido que la realidad ha traído aparejada
una crisis de sentido…el que da unidad a todo lo que existe y nos sucede en la
experiencia, y que los creyentes llamamos el sentido religioso» (DA 36-37). 
Tal núcleo «religioso», garante del «sentido», los obispos lo identifican fun-
damentalmente con la religiosidad popular católica, de forma análoga a como
lo había hecho ya Puebla. Y lo funda así: «habitualmente este sentido se pone a
nuestra disposición a través de nuestras tradiciones culturales que representan
la hipótesis de realidad con la que cada ser humano puede mirar el mundo en
que vive. Conocemos, en nuestra cultura latinoamericana y caribeña el papel
tan noble y orientador que ha jugado la religiosidad popular, especialmente la
devoción mariana…» (DA 37). En contraste con ello, está la «competencia
invasora de los medios de comunicación que hacen que llevan a la pérdida del
sentido trascendente de sus vidas y abandonan las prácticas religiosas (DA
100f), buscando denodadamente una experiencia de sentido que llene las exi-
gencias de su vocación allí donde nunca podrán encontrarla» (DA 39), puesto
que «sólo quien reconoce a Dios, conoce la realidad y puede responder a ella
de modo adecuado y realmente humano. Y la sociedad, que coordina sus acti-
vidades sólo mediante múltiples informaciones, cree que puede operar de
hecho como si Dios no existiese. Pero la eficacia de los procedimientos logra-
da mediante la información, aun con las tecnologías más desarrolladas, no
logra satisfacer el anhelo de dignidad inscrito en lo más profundo de la voca-
ción humana» (DA 42). Y el DA añadirá, además que «quien excluye a Dios
de su horizonte, falsifica el concepto de realidad y, en consecuencia, sólo
puede terminar en caminos equivocados y con recetas destructivas».Y a esta
cita, sacada del discurso inicial del Papa, los obispos añaden: «La verdad de
esta afirmación resulta evidente ante el fracaso de todos los sistemas que ponen
a Dios entre paréntesis» (DA 405).
Dentro de la misma categoría «distractiva» del sentido de la vida, el DA
añade la «ideología de género, según la cual cada uno puede escoger su orien-
tación sexual, con las modificaciones legales que esto ha provocado que hieren
gravemente la dignidad del matrimonio, el respeto al derecho a la vida y la
identidad de la familia» (DA 40). 
El Documento tiende, pues, a ver la realidad ambiental, marcada por los
medios de comunicación y de informática, como un peligro amenazante, pues-
to que «se han introducido, por la utilización de los medios de comunicación
de masas, un sentido estético, una visión acerca de la felicidad, una percepción
de la realidad y hasta un lenguaje, que se quiere imponer como una auténtica
cultura…Las relaciones humanas se consideran objetos de consumo, llevando
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relaciones afectivas sin compromiso responsable y definitivo» (DA 45-46). Esa
«propagación de la cultura globalizada acaba por erigir el individualismo como
característica dominante de la actual sociedad, responsable del relativismo
ético y la crisis de la familia» (DA 479). 
Y, a partir de ese diagnóstico, el DA propone que, «ante la fuerza arrollado-
ra de las estructuras de pecado manifiestas en la sociedad moderna» (DA 91),
los creyentes de la Iglesia deben tomar una actitud a la defensiva identificada
con la «presencia profética que sepa levantar la voz en relación a cuestiones de
valores y principios del Reino de Dios, aunque contradiga todas las opiniones,
provoque ataques y se quede sola en el anuncio. Es decir que sea farol de luz,
ciudad colocada en lo alto para iluminar» (DA 518i). 
2.1.2. Aspectos vistos como positivos
La actitud señalada hasta aquí puede sonar como autosuficiente al sugerir
una especie de enfrentamiento casi «quijotesco» frente a la cultura reconocida
como masiva y ambiental. Aunque, en otros textos, se matiza con una valora-
ción de rasgos más positivos reconocidos como también presentes en esa
misma cultura predominante. Y así considera que «todo signo auténtico de ver-
dad, bien y belleza en la aventura humana viene de Dios y clama por Dios»
(DA 380). Con ello establece un principio ontológico importante sobre la «rea-
lidad», como es la referencia al «ser» oculto, que hay que «descubrir» a partir
de sus transcendentales de bondad y belleza, citados en el texto, a los cuales
habría que añadir el de la «unidad». Por lo mismo, «es necesario comunicar los
valores evangélicos de manera positiva y propositiva. Pues son muchos los que
se dicen descontentos, no tanto con el contenido de la doctrina de la Iglesia,
sino con la forma como ésta es presentada» (DA 497). 
Y aquí podría también recordarse la referencia relativa a la «Res» de todos
los «enunciados»5, que permitiría asumir con positividad una «relativización»
adecuada y necesaria, sin demonizarla. Para ello se requiere «salir de nuestra
conciencia aislada» (DA 363). Y, refiriéndose a la valoración estética de lo
«bello», apela asimismo a la «formación de una conciencia crítica que permita
juzgar con criterios objetivos la calidad artística de lo que realizamos» (DA
499), «mejorando así el sentido de lo humano» (DA 500), ya que suele ser tan
«kish» nuestro arte religioso, particularmente si, como ocurre en el DA, tiende
a identificarse el sentido religioso de la vida con cierta «religiosidad popular
católica». 
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5. «Fides non terminatur ad enuntiabile, sed ad Rem» (Summa Th. II-II, q 1, a 2 ad 2m). 
En su aproximación positiva puede señalarse la valoración que hace el DA
de la «ciudad», a pesar de todos los problemas ecológicos y de hacinamiento
que representa en gran parte de América latina. Aun así, «la fe nos enseña que
Dios vive en la ciudad, en medio de sus alegrías y esperanzas, como también
en sus dolores y sufrimientos…En las ciudades es posible experimentar víncu-
los de fraternidad, solidaridad y universalidad. En ellas el ser humano es llama-
do constantemente a caminar siempre más al encuentro del otro, convivir con
el diferente, aceptarlo y ser aceptado» (DA 514). Vinculado a ello, DA señala
que también el fenómeno doloroso de los migrantes tiene su aspecto de llama-
do positivo para «ahondar en un esfuerzo pastoral y teológico para promover
una ciudadanía universal en la que no haya distinción de personas» (DA 415).
Este concepto podría constituir la contrapartida al concepto imperante de «glo-
balización». El contraste está en que la «globalización», tal como se compren-
de, parte desde arriba, de poderes económicos y tecnológicos minoritarios que
tienen la capacidad de imponerse masivamente por encima de todo tipo de
fronteras, liderado por grandes empresas occidentales que han logrado tener
mayor poder de influencia que los mismos Estados que la apoyan. En cambio
este concepto de «ciudadanía universal» postula más bien una comunión de
intereses y de proyecto desde abajo a partir de los derechos de las mayorías
con sus diversas identidades, en riesgo debido precisamente al poder omnímo-
do de la cultura dominante «globalizadora» que arrasa con aquellas identi-
dades. 
Por otro lado el DA considera también que determinadas formas históricas
recientes de «globalización» ideológica han sufrido el derrumbe por no lograr
ser asimiladas por los pueblos donde se imponían y así el «fracaso de las ideo-
logías dominantes… ha permitido que emerja como valor la sencillez y el reco-
nocimiento en lo débil y lo pequeño de la existencia, con una gran capacidad y
potencial» (DA 52). Y en esa realidad «débil y pequeña» se encuentran preci-
samente las mayorías con sus identidades personales y grupales que se resisten
a sucumbir. 
Dentro de esa especie de «resistencia» a la pérdida de los valores que cons-
tituirían la identidad más profunda de los pueblos, el DA destaca cómo, en
medio de ese mar de piélagos de la modernidad, alimentado por los medios de
comunicación, «el Evangelio no puede prescindir de la cultura actual. Esta
debe ser conocida, evaluada y en cierto sentido asumida por la Iglesia, con un
lenguaje comprendido por nuestros contemporáneos. Solamente así la fe cris-
tiana podrá aparecer como realidad pertinente y significativa de salvación.
Pero, esta misma fe deberá engendrar modelos culturales alternativos para la
sociedad actual» (DA 480). Sin embargo, ¿cómo podría la Iglesia «asumir la
cultura actual», que el DA ha descrito con rasgos tan incompatibles con el
evangelio?, y ¿a qué «modelos culturales alternativos» quiere orientar a sus
fieles? En esa línea el DA señala la presencia de una «revelación natural», ya
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que «todo hombre abierto sinceramente a la verdad y al bien, aun entre dificul-
tades e incertidumbres, puede llegar a descubrir, en la ley natural escrita en su
corazón (cf. Rm 2,14-15) el valor sagrado de la vida humana, desde su inicio
hasta su término natural y afirmar el derecho de cada ser humano a ver respeta-
do totalmente este bien primario suyo. En el reconocimiento de este derecho se
fundamenta la convivencia humana y la misma comunidad política» (DA 108). 
Con un tipo de argumento teológico distinto, el DA destaca el hecho de que
mucha gente tenga un profundo sentido de «valoración ética, como un signo de
los tiempos que indica la necesidad de superar el hedonismo, la corrupción y el
vacío de valores. Nos alegra, además —sigue el DA— el profundo sentimiento
de solidaridad que caracteriza a nuestros pueblos y la práctica de compartir y la
ayuda mutua» (DA 99g). Y, vinculado a ello, retoma el aspecto ya clásico del
«ver», desde Medellín a Santo Domingo, reconociendo la realidad de los
«pobres» del continente como un llamado de Dios a «contemplar los rostros de
quienes sufren»…, el llamado a una «opción por todos esos pobres» que el DA
vuelve a describir con detalle (DA 65; cf. 402 y 407-430), como la presencia
«visual» del mismo Cristo (DA 393). Por eso mismo, recogiendo nuevamente
el carácter de «potencial evangelizador de los pobres» del que habló Puebla (n.
1147), el DA señala también: «¡Cuántas veces los pobres y los que sufren real-
mente nos evangelizan! En el reconocimiento de esta presencia y cercanía, y
en la defensa de los derechos de los excluidos, se juega la fidelidad de la Igle-
sia a Jesucristo» (DA 257). Todos esos pobres del subcontinente, en cuanto
tales y no en cuanto «creyentes», particularmente los indígenas y afroamerica-
nos, son los «otros diferentes, que exigen respeto y reconocimiento» (DA 89),
al estar «amenazados en su existencia física, cultural y espiritual» (DA 90) por
un proceso de «globalización» que somete a todos los agentes en función de
ese mismo interés globalizante liderado por quienes controlan la tecnología y
los medios masivos de comunicación, sometiendo o domesticando, en función
de ello, todo tipo de creencia. 
El DA abunda en textos que valorizan las diversas culturas indígenas del
continente (cf. DA 88-97), destacando que «los pueblos indígenas cultivan
valores humanos de gran significación…que son fruto de las semillas del
Verbo, que estaban ya presentes y obraban en sus antepasados» (DA 92).
Asimismo, es significativo el reconocimiento de los valores «ecológicos»,
si bien el tono puede parecer como si fuera la Iglesia la «dueña» de esa defensa
de la vida y de la tierra, puesto que «la Iglesia agradece a todos los que se ocu-
pan de la defensa de la vida y del ambiente» (DA 472). Pero, como sea, denun-
cia claramente la explotación de las tierras por gente con actitudes «depredato-
rias y egoístas» que «ponen en peligro la vida de millones de personas y en
especial el hábitat de los campesinos e indígenas» (DA 473). 
Concluyendo este primer punto, el DA no parece plantearse el desafío de la
«racionalidad de la no creencia» propiamente tal. Y tiende a identificar dema-
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siado rápidamente la ausencia de las prácticas de religiosidad propias de la fe
cristiana, particularmente de la católica, con la ausencia de valores a secas. El
agnosticismo creciente en América Latina y especialmente en Chile6 no entra
en el ámbito del Ver la realidad, con mayor sutileza, como posible «signo posi-
tivo» del Espíritu que llama a enfrentar el fenómeno con una hermenéutica de
mayor complejidad; tiende, en cambio, a identificar ese agnosticismo simple-
mente con la «ideología globalizadora» carente de referencia transcendente
alguna. Hay, sin embargo, aspectos y razones del «agnosticismo» que quizá no
pueden ser reducidos a esa ideología; pero el DA no los ha detectado ni, por lo
mismo, ha podido entrar en diálogo con ellos para discernir la «racionalidad»
que los anima, plantándosela como posible «signo los tiempos» que la Iglesia
debe discernir a la luz del Evangelio (GS 44), al ver en su origen también la
«parte no pequeña que les cabe a los propios creyentes…» (GS 19). Si bien
hay puntos pequeños de «autocrítica» respecto al «descontento que suscita en
muchos» la forma como la doctrina de la Iglesia es presentada (DA 497), falta
una profundización mayor en los criterios de racionalidad moderna en nuestro
continente que permitan a la Iglesia un diálogo más acucioso con el «agnosti-
cismo» creciente en nuestras sociedades, no siempre vinculado al fenómeno de
la globalización entendida como poder de dominio mundial. Es probablemente
la misma tarea pendiente que tiene la Iglesia, desde el siglo XVIII, con respec-
to a la racionalidad del «agnosticismo» planteado a partir de Kant y que conlle-
va aspectos muy profundos de eticidad «laica» en sectores crecientes de Amé-
rica Latina, particularmente en los países del Cono Sur (Uruguay, Argentina y
Chile).
3. Revelación y religiones no cristianas en el Subcontinente
El DA hace muy poca referencia a las «religiones» no cristianas a las que
suele remitirse cuando se habla de las «grandes religiones» históricas. Dedica
únicamente un número (235) a la relación con el judaísmo y otros cuatro (236-
239) al diálogo interreligioso con las religiones no cristianas, «en especial las
religiones monoteístas» (237). Se refiere a ellas de forma genérica, señalando
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6. Hasta inicios del siglo XX, la incidencia de la «no creencia» parecía no tener gran impac-
to en la población de América Latina; pero la situación ha cambiado en las últimas décadas,
como lo muestran encuestas realizadas en el último tiempo. Así, según la publicada por BBC
Mundo (marzo del 2008), sumando los que, en América Latina, se confiesan como «no creyen-
tes» con los computados como «ateos», el resultado pasa de un 0,6 a principios del siglo XX a
3,6 el año 2000. Por su parte, en Chile, los declarados «no creyentes» pasan de 3,0 en la anterior
encuesta Casen a 8,0 en la última. 
que «la presencia de la Iglesia entre las religiones no cristianas está hecha de
empeño, discernimiento y testimonio, apoyados en la fe, la esperanza y la cari-
dad teologales» (DA 237). La ausencia de mayores referencias, corresponde a
la poca presencia de esas otras religiones en América Latina, a pesar de su leve
aumento.7 Alude más bien a las diversas formas religiosas eclécticas que se
han ido introduciendo con mayor fuerza en nuestro medio LA,8 particularmen-
te el caribeño; y señala la dificultad del diálogo con ellas debido a su «subjeti-
vismo y la identidad poco definida de ciertas propuestas». 
Pero el ámbito más propio de un posible diálogo interreligioso relevante
para la pastoral a la que quiere orientar el DA pareciera ser el que corresponde
más a la tradición precolombina de nuestro continente. El DA se refiere al
substrato ancestral de nuestros países latinoamericanos como un substrato
«religioso», al que, como dije antes, ve en conflicto con el talante de la cultura
globalizadora promovida por los medios masivos de comunicación, talante
considerado como «secularizador» y «antivalórico». Desde ese punto de vista,
contra el peligro secularizador, el DA destaca aquel substrato como una rique-
za presente en las culturas indígenas «caracterizadas, sobre todo, por su apego
profundo a la tierra y por la vida comunitaria, y por una cierta búsqueda de
Dios, por la expresividad corporal, el arraigo familiar y el sentido de Dios»
(DA 56). Al mismo tiempo, afirma que «la Iglesia defiende a las culturas indí-
genas… ante la fuerza arrolladora de las estructuras de pecado manifiestas en
la sociedad moderna, ya que ellas son poseedoras de innumerables riquezas
culturales, que están en la base de nuestra identidad actual».9 Y aportando un
argumento teológico significativo al respecto, al final del Documento, los obis-
pos llaman a una acción pastoral que reconozca, en las culturas indígenas, las
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7. Según la misma encuesta de BBC Mundo antes citada, el total entre judíos, musulmanes,
hindúes, budistas y «nuevas religiones», que a principios del siglo XX sumaban 0,4, en el año
2000 son 0,9, teniendo la mayor incidencia los musulmanes con un 0,3 del total. 
8. Los movimientos religiosos no cristianos que podrían considerarse ahí aparecen, en la
encuesta indicada, bajo el título de «Nuevas religiones» con un mínimo 0,1 de incidencia en el
año 2000, pero el grupo con mayor incidencia es el que se etiqueta como «Espiritistas», con un
porcentaje que, en el siglo pasado, alcanzaba sólo a un 0,4 y que, el año 2000, subió a un 2,3 %.
Lo que probablemente corresponde mayoritariamente a culturas del Caribe, culturas que Apare-
cida ha tomado especialmente en cuenta, añadiéndolas específicamente, en sus títulos, a las
«latinoamericanas». 
9. Tales aspectos arrolladores de la globalización secularizadora moderna reciben aquí el jui-
cio teológico de «estructuras de pecado». Ello recuerda el concepto análogo de «pecado social»,
presente en Medellín (Pastoral de Elites, n.13) y en Puebla (n. 28). Si bien, en esos Documentos,
el concepto hacía referencia específica a la situación de «injusticia institucionalizada» que «pro-
vocan ricos cada vez más ricos a costa de pobres cada vez más pobres» (Puebla n. 30), mientras
que en DA las «estructuras de pecado» remiten a los rasgos de la cultura globalizada propia de la
modernidad.
semillas del Verbo: «Como discípulos de Jesucristo, encarnado en la vida de
todos los pueblos, descubrimos y reconocemos desde la fe las semillas del
Verbo presentes en las tradiciones y culturas de los pueblos indígenas de Amé-
rica Latina». E insiste en los rasgos por los que se reconocen esas «semillas»:
«De ellos valoramos su profundo aprecio comunitario por la vida, presente en
toda la creación, en la existencia cotidiana y en la milenaria experiencia reli-
giosa que dinamiza sus culturas, la que llega a su plenitud en la revelación del
verdadero rostro de Dios en Jesucristo» (DA 529). 
El final del texto parece aludir al número 19 de GS en que el Concilio hace
una autocrítica sobre la forma como los mismos creyentes (cristianos) han teni-
do parte no pequeña en el origen del ateismo, por haber «velado» en lugar de
«revelado el verdadero rostro de Dios y de la religión». Pero surge aquí la pre-
gunta sobre la identidad del «verdadero» rostro y cómo discernirlo encarnado
en sus «semillas»; y, dentro de ellas, en la «milenaria experiencia religiosa que
dinamiza las culturas indígenas».
El esfuerzo por hacer ese discernimiento, a partir del reconocimiento del
valor cristológico de las «religiones no cristianas» como presencia de esas
«semillas del Verbo», había suscitado en los ambientes indígenas cristianos la
así llamada «Teología india» que remite a aquella «experiencia religiosa mile-
naria que dinamiza las culturas indígenas» en su realidad proveniente de la
situación cultural y religiosa «precolombina». Ese esfuerzo pareció verse des-
legitimado desde el mismo inicio de la Conferencia de Aparecida, en el discur-
so inaugural del Papa, al expresar, primero, que «el anuncio de Jesús y de su
evangelio no supuso, en ningún momento, una alienación de las culturas preco-
lombinas, ni fue una imposición de una cultura extraña», y luego, de forma aún
más conflictiva, al añadir que «la utopía de volver a dar vida a las religiones
precolombinas, separándolas de Cristo y de la iglesia universal, no sería un
progreso, sino un retroceso. En realidad sería una involución hacia un momen-
to histórico anclado en el pasado». 
A este segundo aspecto del discurso del Papa hace después referencia el
texto mismo de Aparecida al afirmar: «Los indígenas que ya han recibido el
Evangelio están llamados, como discípulos y misioneros de Jesucristo, a vivir
con inmenso amor su realidad cristiana, a dar razón de su fe en medio de sus
comunidades y a colaborar activamente para que ningún pueblo indígena de
América Latina reniegue de su fe cristiana…» (n. 95).
Obviamente, en nombre del realismo histórico no sería sensato «resucitar»
artificialmente, «dando vida, a religiones precolombinas», que estuvieran
muertas y enterradas. Además tampoco parecería razonable que, los indígenas
que descubrieron en el cristianismo un aporte convincente que los llevó a deci-
dir libremente convertirse al cristianismo y vivir de acuerdo al bautismo que
los había marcado, «renegaran de su fe» por razones ajenas a ese convenci-
miento propio.
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Pero, pareciera que uno debe hacerse aquí una doble pregunta: Primero, ¿es
tan cierto que las religiones precolombinas estaban muertas y que, por lo
mismo, no pareciera razonable «volver a darles vida» artificialmente? Y,
segundo, ¿es tan cierto también que muchos indígenas habían sido bautizados
honestamente de su parte, o lo aceptaron debido a que el poder que sentían en
los representantes de la religión dominante no les dejaba otra alternativa, de
manera que después, pasado el tiempo en que lograron en parte zafarse de
aquel poder, reconocen que el bautismo y el cristianismo no había sido su ver-
dadera opción libre y quizá menos aún la de sus padres?10
Si la respuesta a este doble interrogante fuera negativa, como les parece a
muchos indígenas, e incluso a indígenas que quieren mantenerse cristianos,
entonces nos encontraríamos ante un problema distinto y, de acuerdo a la
misma postura católica oficial en documentos tan importantes como la Nostra
Aetate, cabría preguntarse sobre el «diálogo interreligioso» requerido también
respecto a esas religiones precolombinas, en lugar de intentar evitarlo decla-
rándolas como religiones del pasado, ahora ya muertas. De hecho, el mismo
DA reconoce, quejándose por ello, que «existe un proceso de ocultamiento sis-
temático de sus valores, historia, cultura y expresiones religiosas» (DA 96).
Ese mismo reclamo es hecho también por grupos representantes de la lla-
mada «Teología india» en un Documento elaborado por el Equipo del
CELAM para asuntos indígenas.11 De hecho, entre los invitados como obser-
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10. La justificación de reprimir la cultura y religiosidad de los indígenas en un primer
momento, para que luego, una vez estos sometidos, la evangelización se hiciera ya sin referencia
a la situación anterior, podría asemejarse a la postura de algunos misioneros de la Conquista, los
cuales «consideran que, con su acuerdo o a la fuerza, debía someterse a los infieles a la autori-
dad temporal del pueblo cristiano; de tal forma que, una vez sometidos, entonces se procediera a
la predicación ordenadamente, no forzándolos a creer, sino convenciéndolos con razones y atra-
yéndolos suavemente, una vez hubieran sido eliminados los obstáculos gracias a aquel someti-
miento previo. Pero, como que ninguno de los infieles querría someterse por propia voluntad al
dominio del pueblo cristiano o de alguno de sus príncipes…, sin duda habría que llegar a la gue-
rra». Es contra la postura así descrita por él mismo, que se opone el P. Bartolomé de las Casas
con su postulado sobre la Norma única para invitar a todas las gentes a la verdadera religión
(«De unico vocationis modo», en Obras Completas, vol II, Madrid: Alianza Editorial 1990,
378). Más adelante, el mismo P. Las Casas, compara ese modo de proceder al empleado por el
Islam en su propia expansión (p. 448). Y es norma islámica del mismo Corán el que los «infie-
les» sean respetados en su religión, mientras no hayan sido forzados a aceptar el Islam; pero, una
vez ello ha ocurrido, el antiguo infiel no puede ya volver atrás y recuperar su antigua fe. 
11. Expresa: La teología india forma parte integral de la experiencia de Dios heredada de
los antepasados, y que está unida a cosmovisiones indígenas prehispánicas de la divinidad,
seguirá su marcha, favorecida o atacada por la institución eclesiástica. Y la razón es porque
hay hermanos indígenas que, aun cuando no son la mayoría, reclaman para sus comunidades el
derecho a una libertad religiosa al margen del Cristianismo y de las iglesias, para que puedan
mantener sus centros ceremoniales, incrementar el respeto a sus líderes religiosos, ampliar y
profundizar sus manifestaciones espirituales…Con ellos hay que hacer un dialogo interreligioso
vadores participantes en la Conferencia de Aparecida había un rabino como
representante de la religión judía,12 (no parece que haya sido invitado ningún
musulmán),13 y obviamente representantes de otras iglesias cristianas; sin
embargo a nadie se le ocurrió la posibilidad de haber invitado a algún repre-
sentante de las religiones autóctonas «vivas» en determinadas comunidades de
AL y el Caribe. Obviamente, debe discernirse entre religión y «superstición»;
pero no parecería legítimo identificar como «superstición» esas tradiciones
religiosas que, por lo demás, el mismo Documento de Aparecida, como tam-
bién el Discurso inaugural del Papa, reconocen como valiosas «experiencias
religiosas milenarias».
Por lo mismo, el DA considera que no hay que desistir en el empeño, sino
que debe «invertirse en el conocimiento de las religiones, en el discernimiento
teológico-pastoral y en la formación de agentes competentes para el diálogo
interreligioso, atendiendo a las diferentes visiones religiosas presentes en las
culturas de nuestro continente. El diálogo interreligioso no significa que se
deje de anunciar la Buena Nueva de Jesucristo a los pueblos no cristianos, con
mansedumbre y respeto por sus convicciones religiosas» (DA 238), puesto que
«el diálogo interreligioso, además de su carácter teológico, tiene un especial
significado en la construcción de la nueva humanidad y… supera la violencia
motivada por actitudes religiosas fundamentalistas» (DA 239).
Aunque esa violencia podría suscitarse también en nuestros países como
reacción de grupos indígenas exacerbados, al no sentirse reconocidos en sus
derechos ancestrales, que pueden incluir reivindicaciones de religiosidad pro-
pia. 
Sin perjuicio de lo dicho hasta aquí, cabría, sin embargo, señalar que, según
la fuente porcentual que he indicado, las «religiones indígenas» habrían dismi-
nuido de forma radical su presencia viva en el subcontinente y el Caribe,
pasando de 3,5 a principios del siglo XX a 0,3 el año 2000. Lo cual resulta casi
increíble, tomando cuenta lo que parecieran indicar a menudo los movimientos
indigenistas crecientes. Claro está que en la interpretación de esa cifra habría
que ver también el impacto en el mundo indígena proveniente del proceso de
«globalización», que es criticado por el mismo DA como «secularizador» y
«antivalórico». Lo cual situaría de nuevo al proyecto pastoral de los obispos en
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porque el Dios indígena no debe estar reñido con el Dios cristiano, ya que es el mismo en
ambas vertientes religiosas. (Bogotá, «Reflexiones finales» del Doc. de 12 de diciembre del
2007).
12. Siendo así que, si bien los judíos tienen mayor cercanía con el cristianismo por su origen
común, según la encuesta citada, hoy sólo representan el 0,2 en América Latina, habiendo des-
cendido desde el 0,8 consignado a principios del siglo XX.
13. Cuya presencia en América Latina se consigna, según la misma encuesta, con un 0,3,
habiendo ascendido desde el 0,1 que tenía en el siglo pasado. 
Aparecida ante una «perplejidad», puesto que la disminución radical de las
«religiones indígenas» no parece ser fruto de la evangelización católica, ya que
no influye en el crecimiento numérico de los católicos. ¿Deberían, pues, los
obispos centrarse más en un diálogo interreligioso con las «religiones indíge-
nas», potenciándolas frente al proceso «secularizador» globalizado? Ya que,
según el mismo DA, las culturas indígenas conllevan una «milenaria experien-
cia religiosa» (DA 529) y una «apertura a la transcendencia» (DA 57) que,
según el mismo DA, pueden ser baluartes contra «la fuerza arrolladora de las
estructuras de pecado manifiestas en la sociedad moderna globalizada». Y esa
valoración de la religiosidad indígena se impondría más aún, para la Iglesia,
por el reconocimiento en ella de unos «valores y convicciones, fruto de las
semillas del Verbo que estaban ya presentes y obraban en sus antepasados»
(DA 92). 
¿Qué hacer, pues, respecto a la pastoral inserta en el mundo indígena, con
las raíces religiosas arraigadas en su propia cultura autóctona? En este aspec-
to es poco lo que el DA aporta, más allá del intento por captar a los indígenas
para el catolicismo, lo que no parece tener efecto en los últimos años, ya que
si bien disminuyen las «religiones indígenas», disminuyen más aún, en
números absolutos, los católicos; o bien, el intento del DA por evitar que los
indígenas ya católicos «renieguen de su catolicismo» para retomar su religio-
sidad ancestral con costo mayor aún para el crecimiento numérico de los
católicos. 
Hay aquí, sin duda, el requerimiento de una reflexión teológica mucho más
atenta, que debiera integrarse también en el sentido mismo de la «misión conti-
nental» convocada por la Conferencia de Aparecida, si ésta busca integrarse
realmente en la historia concreta de nuestros pueblos.
4. Revelación y cristianos no católicos
El DA dedica un apartado al «diálogo ecuménico». Y parte señalando que
el fundamento que conduce a tal diálogo «intracristiano» lo constituye «la
comprensión y práctica de la eclesiología de comunión» (DA 227). Lo cual
remite, a su vez, al fundamento bíblico que se sintetiza en las palabras de Jesús
consignadas por el cuarto evangelio: «En esto conocerán todos que son discí-
pulos míos: si se aman unos a otros» (Jn 13, 35), puesto que sólo el amor reve-
la lo que Dios es (1Jn 4, 8). Por eso tal realidad de «comunión» constituye el
argumento apologético fundamental del cristianismo ante el mundo. Y así lo
recuerda DA, en palabras del Jesús del evangelio: «Que todos sean uno, lo
mismo que lo somos tu y yo, Padre, y que también ellos vivan unidos a noso-
tros para que el mundo crea que tu me has enviado» (Jn 17,21). La persona de
Jesús se muestra como auténtico revelador de Dios que es «relación» trinitaria,
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es decir, «extraversión eterna» al interior de sí mismo y no mero poder absolu-
to capaz de fundar todo tipo de «absolutismos» o de abusos de poder, contra-
rios siempre a lo que Dios es. Dios es «Yo-Tu»; no meramente «Yo». Dios se
revela, pues, en la «relación» y nunca en el poder a costa de la relación. Y
Jesús puede ser perfecto revelador de Dios precisamente por su realidad huma-
na carente de toda sospecha de narcisismo funcional a intereses propios o de
grupos, aunque estos pretendan ser grupos «religiosos»: «No será así entre
Ustedes. Si alguien quiere ser el primero, debe hacerse el servidor de
todos…pues tampoco el hijo del hombre ha venido a ser servido, sino a servir
y dar la vida por muchos» (Mc 10,43-45). Cuando, en determinadas acciones y
propagandas, surge la sospecha de intereses de grupo revestidos de su dimen-
sión religiosa, la Iglesia se mundaniza y el mundo no cree. Y no tiene por qué
creer «razonablemente». Esa ausencia de sospecha era precisamente lo que el
contacto con el Jesús de los evangelios convencía con la fuerza de lo auténtico,
obligando al reconocimiento de quien se conectaba con él sin prejuicios:
«Nadie ha hablado jamás como este hombre» (Jn 7, 46). 
Sin embargo, dada la poderosa inercia del narcisismo que todo ser humano
lleva en sus miembros y dentro de sí, la esperanza de lograr aquella «comu-
nión» real de los cristianos, capaz de hacerse convincente a todo el que se
ponga en contacto con ellos, remite a otro tipo de fundamento que transcienda
los meros voluntarismos posibles en las estrategias que movilizan a las igle-
sias. «A veces —afirma el DA— olvidamos que la unidad es, ante todo, un
don del Espíritu Santo, y oramos poco por esta intención». Y, citando el Docu-
mento del Concilio, continua precisando: «Esta conversión del corazón y santi-
dad de vida, juntamente con las oraciones privadas y públicas, por la unidad de
los cristianos, han de considerarse como el alma de todo el movimiento ecumé-
nico y con razón puede llamarse ecumenismo espiritual» (DA 230; UR 8). Y
luego sigue reconociendo, en ese movimiento ecuménico por la unidad cristia-
na, un verdadero «signo» de la presencia del Espíritu Santo, que es el único
que puede darle aquella real trascendencia: «Hace más de cuarenta años, el
Concilio Vaticano II reconoció la acción del Espíritu Santo en el movimiento
por la unidad de los cristianos…; por eso, en este campo necesitamos más
agentes de diálogo y mejor calificados» (DA 231). 
Si el signo de la autenticidad dada por el Espíritu lo constituye ese movi-
miento de unidad, fundada en el reconocimiento mutuo, cuyo signo sacramen-
tal es el Bautismo común (DA 228) y no en el dominio sobre el otro, la «autén-
tica apologética» o «apologética renovada» que, según DA, «se hace necesario
rehabilitar […] implica hacer la verdad en la caridad» (DA 229).Y ello requie-
re necesariamente de verdadero diálogo.
El DA reconoce que, respecto a las grandes tradiciones cristianas de la
Reforma occidental (luteranos, calvinistas, metodistas y anglicanos), así como
de la Ortodoxia oriental, «los diálogos bilaterales y multilaterales han produci-
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do buenos frutos» (DA 231). Sin embargo, en el documento no aparece por
ningún lado el desafío del diálogo con quienes constituyen la inmensa mayoría
de los cristianos no católicos de América Latina, que son los evangélicos Pen-
tecostales.14 Incluso se deja sin gran precisión la diferencia entre los «cristianos
de otras iglesias o comunidades eclesiales… de los que forman parte de la gran
diversidad de grupos cristianos (incluso pseudocristianos) que se han instalado
entre nosotros». Y el DA reconoce a continuación que «muchas veces no es
fácil el diálogo ecuménico con grupos cristianos que atacan a la Iglesia Católi-
ca con insistencia» (DA 100g).
Y creo que ahí está el nudo principal del tema ecuménico entre nosotros.
Es un problema análogo, aunque de distinta envergadura, al que señalé antes
en referencia a las religiones indígenas como interlocutoras minoritarias, aun-
que «vivas», en el diálogo interreligioso. Sin embargo, aquí se trata de comu-
nidades cristianas, aunque esa coincidencia, del ser cristiano, que comparten
con la Iglesia católica, pueda resultar a menudo un escollo para ésta, en lugar
de una ventaja, cuando se trata de tales «iglesias cristianas» no tradicio-
nales.15
La pregunta teológica a plantearse, desde una perspectiva de «revelación
cristiana» es sobre el significado que pueda tener la explosión del pentecosta-
lismo cristiano no católico tal como se da en nuestro subcontinente. Más allá
de la obvia identificación, hecha por los fieles pentecostales, y particularmente
por sus pastores, entre ese «boom» y la irrupción personal del Espíritu Santo,
cabe preguntarse por los criterios para discernir los diversos aspectos del fenó-
meno que constituyen su ambigüedad. Ambigüedad, por otra parte, presente en
todo fenómeno socio-religioso, por clásica que sea la institución que lo cons-
tituya. 
El fenómeno en Chile ha sido estudiado desde dentro de él mismo, precisa-
mente para tratar de discernir esos repliegues distintos que determinan, a la
vez, su valor y su ambigüedad.16 La ambigüedad deriva de la fácil confusión
entre la fe profesada, como don del Espíritu Santo, y los mecanismos psicoso-
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14. La estadística disponible antes citada no tiene porcentajes claros al respecto. Señala sí
que actualmente los Pentecostales /Carismáticos, a nivel mundial, superan el 27% del total de
cristianos. Por su parte, la cifra en nuestra realidad chilena ha ascendido del 3% en 1970 al 15%
según la última encuesta Casen del 2006.
15. De hecho, en el caso de Chile, la celebración del Te Deum de acción de gracias por el
aniversario de la independencia no ha podido ser compartido en una sola celebración, sino que
tiene lugar en dos lugares y fechas distintas. Y en la plegaria ecuménica, que celebran en la
Catedral católica todas las iglesias cristianas tradicionales, no participan las iglesias pentecosta-
les, a pesar de que representan a la gran mayoría del protestantismo en Chile. En cambio, partici-
pan, incluso con plegaria propia, representantes del Judaísmo y del Islam.
16. Me refiero a la obra de Christian Lalive d’Epinay, El refugio de las masas. Estudio psi-
cosociológico del Pentecostalismo chileno, Santiago: Ed. Universitaria 1970. 
ciales, que determinan tanto el surgimiento como la expansión ulterior del
movimiento pentecostal, y las búsquedas de solución de los problemas de
supervivencia en capas originariamente marginadas de la población. Obvia-
mente, al tratarse de ambigüedades, no estoy negando su valor trascendente;
sin embargo, ello no puede simplemente confundirse con los aspectos funcio-
nales a necesidades de supervivencia socio-económica o de tranquilidad psico-
lógica. La fe es también «nuestra» fe. E incluso nuestra «fe en Dios» no es lo
mismo que la «fe de Dios», a la cual remite el texto de Marcos, puesto en boca
de Jesús: «Tengan fe de Dios» (theou) . Y así «todo cuanto pidan en la oración,
crean que ya lo han recibido, y lo tendrán» (Mc 11,22-24). La cosa no es magia
omnipotente, que puede reflejar el narcisismo de la «omnipotencia del deseo».
El punto es mucho más complejo, dentro de su misteriosa simplicidad. Y es en
ese nivel donde me parece fundamental el «diálogo ecuménico» con los her-
manos pentecostales, superando le mera «buena fe» de ambos interlocutores
(católico y pentecostal), para buscar también el «sentido» profundamente razo-
nable de la fe sin sospechas de funcionalismos psicosociales. 
De no ser así, la «buena fe» puede fácilmente convertirse en «pretensión de
poder narcisista» que topa con la actitud del Jesús de los Evangelios, que con-
vence precisamente por su carencia de sospecha narcisista. 
Pero la ambigüedad expresada no es óbice al reconocimiento de una impor-
tante dimensión del pentecostalismo que constituye también un llamado urgen-
te a tomarlo seriamente en el diálogo, como imperativo del principal «signo de
los tiempos en los que Dios se manifiesta dentro del contexto histórico en que
viven los miembros de nuestro continente» (DA 366-367), como es la presen-
cia del «clamor de los pobres» (cf. DA 395). Con ello, me refiero al carácter
«popular» del pentecostalismo en América Latina. Ese carácter lo conecta de
inmediato también con los «pobres», en cuya «opción» se juega la fidelidad a
Jesucristo en nuestro subcontinente, según la misma orientación solemne de
los obispos, desde Medellín hasta Aparecida (cf. DA 391ss).
En cierto sentido, pues, la «opción por los pobres», a nivel del diálogo
ecuménico, equivale, para la Iglesia católica, a la «opción por los pentecosta-
les» de América Latina. La preparación «misionera» reclamada por el DA
para la labor de tal diálogo en América Latina implica, en este contexto, un
«contacto ecuménico que favorece la estima recíproca, convoca a la escucha
común de la palabra de Dios… pues donde se establece el diálogo, disminu-
ye el proselitismo, crece el conocimiento recíproco, el respeto y se abren
posibilidades de testimonio común» (DA 232-233). Y, además, «sólo la cer-
canía que nos hace amigos nos permite apreciar profundamente los valores
de los pobres de hoy, sus legítimos anhelos y su modo propio de vivir la fe»
(DA 398). 
Estos textos deberían ser pensados tomando en cuenta la realidad latinoa-
mericana de las iglesias no católicas, que están constituidas fundamentalmente
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por los pentecostales, mayoritariamente «pobres». Y es en relación con ellos
que debería establecerse el diálogo ecuménico más significativo en nuestro
medio Latinoamericano y Caribeño. 
Y ese diálogo puede también tener un ámbito de común vivencia cristiana
en la recuperación y apoyo creciente de las Comunidades Eclesiales de Base,
de los fieles católicos, entre los pobres, que tuvo un desarrollo importante a
partir de Medellín, para luego casi desaparecer en muchos ambientes popula-
res, debido a la imposición de fuertes tendencias eclesiológicas preconci-
liares, dejando a los «pobres» en brazos de los grupos pentecostales afincadas
en nuestras poblaciones suburbiales, cuyos dirigentes supieron mantenerse
junto a las mayorías pobres de las poblaciones en forma más significativa a
menudo que la dirigencia pastoral católica. Aunque haya, sin duda, grupos de
esta «dirigencia» notablemente comprometidos con la misma suerte de los
pobres.
Obviamente, lo que estoy planteando no es la promoción de las Comunida-
des Eclesiales de Base católicas populares por razones de una mejor competen-
cia de la Iglesia Católica en su expansión entre los «pobres», sino que las
comunidades católicas constituidas por los pobres deberían constituir la punta
fundamental del diálogo ecuménico en América Latina, donde los fieles cris-
tianos no católicos son mayoritariamente pentecostales evangélicos, y, además
los cristianos de una u otra confesión son mayoritariamente también ciudada-
nos «pobres».
5. Conclusión
Hasta aquí el resultado de mi propósito de analizar el Documento de Apare-
cida en una línea de «teología fundamental» centrada en su manera de Ver, de
Juzgar y de orientar a la acción de los fieles católicos respecto a los tres grupos
de hermanos latinoamericanos y caribeños que forman parte de los miembros
explícitos de la Iglesia Católica; pero que, particularmente en una perspectiva
católica y no calvinista, son también objeto del único designio salvífico del
Dios revelado en Jesucristo, que «quiere que todos los hombres sean salvos y
lleguen al conocimiento de la verdad». Sin embargo, lo más fundamental de
esa misma verdad que hay que llegar a conocer es precisamente que Dios quie-
re que todos sean salvos y que, por lo mismo, nadie está fuera de ese designio
universal, que se cumplirá en todos los hombres de «buena voluntad» por
medio de la gracia de Dios revelada en Jesucristo (GS 22). Cómo explicitar
cada vez más claramente a todos los hombres de este subcontinente ese desig-
nio salvífico, ayudándoles a descubrir la profunda relevancia que puede tener
para sus vidas, constituye el desafío principal de la misión de nuestra Iglesia y,
por lo mismo, del pueblo de Dios que vive en América Latina. Y deberá cum-
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plirla precisamente estando muy atenta para discernir todos los signos de
«buena voluntad», a través de los cuales puede estarse mostrando el único
Espíritu de Dios que animó a Jesucristo, aunque tales «signos» hayan podido
darse también en formas culturales de increencia, de religiosidad ajena al cris-
tianismo o de cristianismo no católico. 
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Summary
In 2007 took place the Fifth Conference of the Latin-american Bishops, in Aparecida
(Brasil).Its conclusions were published in the Final Document (DA), with some “correc-
tions” introduced afterwards by the Vatican, specially in the aspects relating to the Basic
Ecclesial Communities (CEBS).
In this article, the author makes an analysis of the DA from a Fundamental theology
point of view. The DA inputs the famous three steps of what it calls de Christian
method: “To see, to discern and to act”. Accordingly to it, the author analyses the way
which, in the DA, are applied these three steps to the reality of the latin-american peo-
ple, to verify the orientation of the “great mission” proposed by the catholic Church for
the future of this subcontinent. And makes the point in three aspects too: 1. How the DA
orientates the pastoral of the Catholic Church relating to the non-believers, to the
believers non Christians (specially those belonging to the “pre-colombians” religions),
and to the christians non catholics.
As a conclusion, the author points out the lack, in the DA, of a real catholic open-
ness towards persons which do not participate of the explicit catholic faith. Even though
looks forward that the “great mission” might be an instance of a real dialogue with all
persons of good wheel in this subcontinent.    
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